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Abstract
Although being defined as a scholarly knowledge of Eastern cultures and languages, Orientalism seemed to be 
confined to a mere discussion on Islam. Orientalist’s hostorical approaches toward the Qur’an have raised heated 
debates among Muslims. As an approach, Orientalism is not a free value, rather it containes ideology-based 
accounts despite of its alledgedly scientific nature. This paper attempts to answer whether or not Orientalism’s 
historical method of interpreting the Qur’an is really scientific or it needs to be countered and criticized. 
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Pendahuluan
Jika secara leksikal, Orientalisme 
didefinisikan sebagai Scholarly knowledge of 
eastern cultures, languages, and people1 maka, bisa 
disimpulkan sementara, bahwa Orientalisme 
adalah kajian kesarjanaan Barat tentang 
“wawasan ketimuran”. Namun nampaknya, 
obyek ketimuran ini kemudian mengerucut, 
pada bahasan tentang Islam. Penyempitan 
definisi ini lebih mudah ditransparasikan, 
melalui realita kajian Orientalis akhir-akhir, 
yang memang, lebih terfokus pada wacana 
ke-Islam-an. Apalagi, jika menilik pada job 
discriptions yang selalu mereka sepakati 
dalam setiap konferensi Orientalisme 
internasional.2 Tampak jelas di sana, bahwa 
gerakan Orientalisme memang berporos 
pada misi utama; “penghadangan” laju Islam 
dalam kompetisi peradaban. Dapat dipastikan 
kemudian, bahwa misi ini akan selalu 
berorientasi pada agenda prioritas, untuk 
melakukan review terhadap dasar-dasar Islam 
terlebih dahulu, khususnya, telaah terhadap 
*Dosen UNISMA Malang
1Istilah perkamusan Prof. Dr. Nurkholis Majid dalam 
“Orientalisme-Oksidentalisme”, Tabloid Tekad Edisi no 4. 
2Konferensi Orientalisme internasional ini berkala lima 
tahunan, pertama diselenggarakan di Paris tahun 1873 hingga 
terakhir diadakan di Budapest pada tanggal 7 hingga 12 Juli 
1997, lihat ringkasan hasil-hasil konferensi itu pada makalah 
Dr. Māzin ibn Shalāh, Modern orientalistic Confrences on Islam and 
Muslims, Majallah Al-Syarā’a wa Al-Dirāsāt Al-Islāmiyyah, (Kuwait: 
The Academic Publication Council University, Sept. 2001), 
V.16, Issue no 46, hlm. 323.
sumber-sumber pokok agama ini (baca: al-
Qur’an dan Hadis).
Sejarah Orientalisme sangatlah panjang, 
kekalahan Barat dalam Crusades “Perang 
Salib” (1059-1270)3 banyak diklaim para 
sejarawan sebagai “lampu hijau” dimulainya 
studi ketimuran oleh kalangan intelektual 
Barat. Tentunya, studi ini diproyeksikan 
sebagai pembekalan baru dalam trend “perang 
pemikiran” (al-Ghazw al-Fikrī). Rekaman 
sejarah mungkin turut melegitimasi dugaan 
ini, karena pada tahun 1312 saja, Majma’ koalisi 
Vienea telah merekomendasikan didirikannya 
fakultas-fakultas bahasa Arab di beberapa 
universitas Eropa, selanjutnya, tahun tersebut 
tercatat sebagai tahun menculnya embrio 
Orientalisme yang mendiskusikan masalah-
masalah ketuhanan (Lahūtī)4. Jauh sebelumnya, 
sejarah juga mencatat, bahwa seorang pendeta 
Prancis bernama Garbert, telah terpilih 
sebagai Paus Agung di gereja Roma pada tahun 
999 M, setelah sebelumnya, ia belajar tentang 
keislaman di Spanyol (Andalusia), Demikian 
juga nama-nama lain seperti Pierrele Aénéré 
(1092-1156 M) dan Gerard Crémone (1114-1187 
M)5. Dari data-data yang terakhir ini justru 
ada indikasi, bahwa studi ketimuran (baca: ke-
3“Crusades” Netscape Dictionary, http://dictionary.reference.
com/browse/crusades?s=t, diakses 31 Juli 2015. 
4Shawqī Abū Khalīl, al-Isqāṭ fî Manāhij al-Mustashriqīn wa 
al-Mubashshirīn, (Beirut: Dār Al-Fikr, tth), hlm. 6. 
5Muṣthafā al-Sibā’ī, al-Istishrāq wa al-Mustashriqūn; Ma Lahum 
wa Mā ‘alayhim, Cet I, (Riyadh: Dār Al-Warrāq, 1999), hlm.18.
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Islam-an) telah dimulai sebelum perang Salib 
berakhir (abad 12-13 M).
Sejarah Orientalisme yang begitu rentang, 
setidaknya cukup memberikan sinyal 
keniscayaan, bahwa metode-metode ilmiah 
yang mereka gunakan, sudah dirumuskan 
dalam butir-butir kaidah yang hampir final. 
Walaupun, rumusan-rumusan metodologis 
itu, masih banyak menyisakan peluang 
kejanggalan. Dari sinilah kita perlu mengenal 
metodologi ilmiah yang mereka gunakan. 
Kesimpulan-kesimpulan mereka, tentu masih 
terbuka, menerima koreksi kritis dan solusi-
solusi alternatif.
Salah satu sentral kajian mereka adalah, 
diskursus tentang al-Qur’an dan polemik 
kesejarahannya. Topik ini jelas memiliki urgensi 
yang tidak sederhana. Mengingat, sejarah adalah 
dasar-dasar nalar, yang akan berimplikasi besar 
pada pembentukan background wacana di masa 
yang akan datang. Kaitannya dengan al-Qur’an, 
ambiguitas sejarahnya akan mengikis “mitos” 
kesucian yang selama ini diyakini umat Islam. 
Sebaliknya, sejarah yang jelas, akan menjadi 
tambahan legitimasi terhadap nilai-nilai 
otentisitas kitab suci ini, disamping, akan turut 
menguatkan justifikasi ilahi, bahwa al-Qur’an 
adalah Kalamullah yang murni tanpa intervensi, 
semata al-Qur’an hanyalah firman Tuhan yang 
diwahyukan (tanzīlun min ḥakīmin ḥamīd).
Berdasar nalar kausalitas seperti inilah, 
Orientalisme meletakkan sandaran-sandaran 
ilmiahnya. Bagaimanapun, landasan-landasan 
ideologis historis akan terlihat dominan 
mewarnai corak kajian mereka, walau 
terkadang, screen akademis yang bersifat ilmiah 
murni, juga kentara dalam kerangka kajian 
mereka. Maka sebelumnya, memang harus ada 
pandangan dikotomis terlebih dahulu, bahwa 
dari kalangan Orientalis, ada juga yang moderat 
dan adil dalam menilai (munṣif), artinya tidak 
semua Orientalis mengkaji Islam atas dasar 
kebencian.6 Pandangan ini perlu, agar gap, 
ketegangan dan prasangka “dendam agama” 
6Muḥammad al-Anwar Ḥāmid ‘Īsā, Min Ab’ād al-Ghazw al-
Fikrī, (Kairo: Diktat fak. Ushuluddin al-Azhar University, 1989), 
hlm. 126-127.
bisa sedikit mengendor. Sehingga, umat Islam 
pun lebih bisa menanggapi kajian-kajian 
mereka secara obyektif dan proporsional. Toh, 
jika melihat hasil mutualisnya, telah banyak 
inovasi-inovasi ilmiah dari kalangan Orientalis 
—yang tanpa disadari — telah turut membantu 
eksistensi ajaran Islam selama ini.
Apabila dicermati secara umum, kajian-
kajian Orientalis tentang al-Qur’an, lebih 
terfokus pada sub “pengukuhan otentisitas”. 
Pengaruh hebat al-Qur’an yang diyakini sebagai 
verbum dei (firman Tuhan), telah memotivasi 
mereka untuk melahirkan hipotesa-hipotesa 
baru yang terus berkelanjutan. Kenyataan, 
bahwa seluruh pesan Tuhan telah terangkum 
“hanya” dalam “satu” jilid kitab ini, menjadi 
sangat dilematis dan mencurigakan, terlebih, 
perjalanan sejarahnya yang panjang, terkesan 
masih menyimpan sejumlah misteri dalam 
setiap tahapan-tahapannya.
Mungkin, karena berangkat dari background 
ideologi (baca: agama) yang berbeda, ada 
semacam kewajaran bila kalangan Orientalis 
ingin menguak gagasan sakralisasi kitab suci 
ini, sejak pertama masa-masa pewahyuannya 
(era Rasulullah Saw.). Terlebih, ketika mereka 
menilai, bahwa “cerita” sejarah al-Qur’an 
yang ditulis kesarjanaan muslim selama ini, 
hanya disusun secara monoton, mengikuti 
sudut pandang resmi ortodoksi Islam yang 
rentan terhadap kritik.7 Maka, sebagaimana 
penulis paparkan, Orientalis telah, dan akan 
terus berusaha mendobrak mitos kesejarahan 
al-Qur’an ini, melalui metode-metode 
penelusuran sejarah yang telah mereka 
gariskan. Keuletan mereka dalam usaha 
pembuktian atas ketidakmurnian al-Qur’an, 
adalah proses dekonstruksi yang dicanangkan. 
Pada finalnya, kerancuan sejarah kitab suci 
ini —diproyeksikan— akan bisa mengikis 
bangunan Islam secara total dan frontal.
Bertolak dari sinilah sebenarnya, ide 
penulisan makalah ini muncul, apakah metode 
penelusuran sejarah yang mereka gariskan 
itu mutlak harus menjadi standar ilmiah 
7Taufik Adnan Amal, Rekonstruksi Sejarah al-Qur’an, Cet. I, 
(Yogyakarta: Pustaka Pelajar FkBA, 2001), hlm. 2.
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yang baku dan acceptable? Ataukah metode 
itu masih bisa dimentahkan kembali dan 
dikritisi? Mengingat, kesimpulan-kesimpulan 
sejarah yang mereka hasilkan, selalu terkesan 
“merugikan” al-Qur’an. Dekonstruksi dan 
evaluasi Barat atas sejarah kitab suci ini, dalam 
kebanyakan kasus, sering dipijakkan pada 
prasangka relegius, intelektual dan kultural 
yang berakar pada etnosentrisme kebaratan. 
Barat juga sering tidak simpatik dan, hingga 
pada taraf tertentu, sengaja mengaduk-aduk 
berbagai prasangka dogmatis umat Islam.8
Kaitannya dengan metodologi Barat 
(baca: Orientalisme), penulis melihat, bahwa 
upaya Taufik Adnan Amal9 dalam idenya 
“rekonstruksi” sejarah al-Qur’an, yang tertuang 
kemudian dalam sebuah buku, merupakan reaksi 
yang “tergesa”. Pemilihan kata “rekonstruksi” 
barangkali memang lebih “sopan” ketimbang 
kata “dekonstruksi” yang identik dengan 
upaya-upaya Barat. Namun secara substansial, 
penulis melihat corak metodologis yang sama. 
Terbukti, Taufik lebih memilih metode-metode 
Barat (Orientalis), sebagai standar ilmiahnya, 
ditambah ia juga lebih banyak mengambil 
referensi mereka. Dominasi corak dan literatur 
Barat terkesan lebih kental, walaupun sesekali, 
Taufik mencoba bersikap netral, menyitir 
pernyataan-pernyataan ulama Islam sendiri.
Maka, melihat kembali metodologi 
Orientalis sebagai obyek ilmiah yang criticable, 
akan memiliki misi “pembelaan” terhadap kitab 
suci ini, minimal hal itu dapat kita proyeksikan, 
sebagai tindakan penyeimbang (balance 
reactive), atas metode-metode penelusuran 
sejarah kalangan Orientalis, yang mulai gencar 
disosialisasikan di Indonesia.
Kegelisahan Orientalis Seputar Otentisitas 
al-Qur’an
Dua puluh tiga tahun, masa tahapan-
tahapan al-Qur’an itu diturunkan, setidaknya 
memunculkan beberapa kecurigaan di 
8Amal, Rekonstruksi Sejarah., hlm. 2.
9Penulis buku Rekonstruksi Sejarah Al-Qur’an -Dosen 
Ulumul Quran di Fak. Syariah IAIN Alauddin Makassar, anggota 
FkBA Yogyakarta sekaligus kontributor Jaringan Islam Liberal 
di Indonesia.
kalangan Orientalis, diawali dengan pertanyaan 
yang sangat fundamental, benarkah al-Qur’an 
itu bersumber dari langit (wahyu Tuhan)? 
Mungkinkah ada disana, sumber lain selain 
Allah? Ignaz Goldziher misalnya, pernah 
mencoba mempresentasikan tesanya dalam 
(The Jewish Encyclopedia, TV.1, New York and 
London, hlm. 651-659) bahwa dimungkinkan, 
al-Qur’an memiliki asal-asul Yahudi, karena 
adanya beberapa kemiripan substansi dengan 
The Old Testament (Taurat).10 Telaah sosio-
kultural Arab, dalam singgungan akulturasinya 
dengan kawasan Syria dan Yaman (Riḥlah 
Shitā` dan Ṣayf), juga sering berakhir dengan 
kesimpulan tragis, bahwa “al-Qur’an adalah 
karangan Muhammad”, seperti perkataan 
D.B. Mac Donald dalam Dā`irāt al-Ma’ārif al-
Islāmiyyah Vol. 4/244 atau juga perkataan 
Gustave Lebon dalam Ḥaḍārat al-‘Arab, hlm. 
111.11 Studi korelatif kebahasaan, filologi dan 
sastra, juga berujung pada kesimpulan naif, 
bahwa al-Qur’an banyak mengambil referensi 
dari “syair-syair jahiliah klasik (pra-Islam)” 
melalui adopsi bahasa dan kandungannya.12 
Semua ini tentunya, merupakan keraguan 
mereka atas sumber-sumber al-Qur’an.
Selanjutnya, apakah kitab yang secara 
dogmatis dikatakan “terjaga” tersebut, 
tetap selamat (maḥfūẓ) dari gugatan-gugatan 
sejarah? Mengingat, kodifikasi final atas al-
Qur’an, baru terealisasi paska wafatnya Nabi 
saw., dalam konteks prosedural yang menurut 
mereka kurang transparan. Apalagi, setelah 
berhasil dibukukan, angsuran pewahyuan 
yang menjadi tradisi risalah Muhammad 
Saw., tidak lagi terlihat dalam susunan 
mushaf itu, walaupun memang pada etape 
berikutnya, pengetahuan tentang riwayat 
aransemen kronologis al-Qur’an (ilmu Sabab 
al-Nuzūl) menjadi trend pengetahuan yang 
cukup diminati, bahkan kemudian, disiplin ini 
menjadi prasyarat ilmu yang harus dikuasai, 
10‘Abd al-Raḥmān Badawī, al-Difa’ ‘an al-Qur`ān ḍidd 
Muntaqidīh, Cet I, (Kairo: Madbouli al-Shagīr,tth), hlm. 75.
11Shawqī, al-Isqāṭ., hlm. 47. 
12(Telaah kembali bahasan ini secara lebih detail) Fadhl 
Ḥasan ‘Abbās, Qaḍāyā Qur`āniyyah fî al-Mawsū’ah al-Brītāniyyah, 
Cet I, (Jordan: Dār al-Fatẖ,1999), hlm. 188-191-204. 
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dalam menafsirkan kitab suci ini. Imam al-
Suyūṭī, misalnya, mencantumkan Sabab al-
Nuzūl sebagai salah satu syarat ilmu yang harus 
dikuasai oleh seorang mufasir.13
Masa Tadwīn juga mengundang banyak 
pertanyaan, polemik sahabat dalam 
pengumpulan berkas-berkas al-Qur’an yang 
tercecer, kemudian, sandaran primer kompilasi 
(penulisan) al-Qur’an yang hanya tertumpu 
pada hafalan orang-perorang, jelas menyulut 
interupsi Orientalis, bahwa benarkah dalam 
perjalanan sejarahnya, al-Qur’an bebas dari 
intervensi dan pengaruh “luar”? Terlebih, 
masa Khulafā’ al-Rāshidīn itu dinilai sarat akan 
polemik politis yang amat dahsyat.
Kegelisahan kalangan Orientalis 
tentang kesejarahan al-Qur’an, sebenarnya 
dikarenakan minimnya informasi tentang 
hal itu. Di sisi lain, keraguan mereka tentang 
otentisitas al-Qur’an sudah sangat mendesak 
dan meledak-ledak. Olehnya, gagasan-gagasan 
tentang metode penelusuran sejarah segera 
diluncurkan, walaupun kerangka metodologis 
mereka ini lebih berdasar pada praduga, serta 
rasa “percaya diri” yang bukan pada tempatnya. 
Keberhasilan mereka membongkar sejarah 
Taurat (sekarang) melalui penulisnya Azra14, 
kemudian penghancuran mitos otentisitas 
Injil, melalui pelacakan sejarah dan biografi 
penulis-penulisnya (Matius, Markus, Lukas 
dan Yohanes), menjadi penyulut semangat 
tersendiri, bahwa betapa dengan metodologi 
yang mereka terapkan, mereka dapat 
menggugurkan tirani sejarah, tentang dakwah 
kemurnian dua kitab suci ini.15 Pada realitas 
selanjutnya, mereka menyadari dan mengakui, 
bahwa dua “kitab suci” ini, hanyalah produk 
budaya yang “tidak bersih” dari intervensi 
tangan-tangan manusia. Akhirnya, dua kitab ini 
tidak bisa dipertahankan lagi, sebagai “firman 
Tuhan” yang sakral dan otentik, walaupun 
mereka tetap—munafik—menyebutnya sebagai 
13Muhammad ‘Alī al-Ṣābunī, al-Tibyān fī ‘Ulūm al-Qur`ān, 
Cet I, (Beirut: Maktabah ‘Ālam al-Kutub, 1985), hlm. 159.
14’Abd al-Ḥalīm Aḥmadī, Majallat al-Sharī’ah wa al-Dirāsāt 
al-Islāmiyyah, (Kuwait: The Academic Publication Council 
Kuwait University, June. 2001), V. 16, Issue No 45, hlm. 121-171.
15Shawqī, al-Isqāṭ., hlm. 55-61.
The Holy Book. Rupanya, al-Qur’an pun ingin 
mereka perlakukan sama, lalu akankah “nasib” 
al-Qur’an kita demikian? Hāshā wa Alfu Kallā 
(tidak mungkin, ed.)
“ÆÌñ¯BZ» É» BÃAËj·h»A BÄ»lÃ ÅZÃBÃA”
Abstraksi Metode Orientalis, dalam 
Penelusuran Sejarah al-Qur’an
Dr. Faḍl Ḥasan ‘Abbās dapat 
menyederhanakan seluruh kegelisahan-
kegelisahan Orientalis di atas, dalam empat 
poin besar (poin-poin ini kemudian menjadi 
karakter sentral metodologi Orientalis dalam 
penulusuran sejarah al-Qur’an), yang meliputi: 
1. Susunan al-Qur’an, (hubungannya dengan 
masa kodifikasi atau penyusunan al-
Qur’an, pen.)
2. Sumber-sumber al-Qur’an (asal-usul)
3. Substansi (kandungan) al-Qur’an
4. Bacaan (qirā’āt) dalam al-Qur’an16
Mirip dengan metodologi Orientalis 
Taufik Adnan dalam Rekonstruksi Sejarah 
al-Qur’an, juga menyimpulkan bahasannya 
dalam tiga bab besar: asal-usul al-Qur’an 
(berhubungan dengan latar kesejarahan 
dan kronologi pewahyuan); pengumpulan 
al-Qur’an (kodifikasi); dan terakhir tentang 
stabilisasi teks dan bacaan-bacaan al-Qur’an. 
Maka selanjutnya, kita akan melihat metode-
metode mereka dalam menyelesaikan empat 
poin polemik diatas secara lebih transparan. 
Penyusunan Aransemen Kronologis Unit-
Unit al-Qur’an
Sulit diterima oleh kalangan Orientalis, 
bahwa kenyataan unit-unit al-Qur’an yang 
diturunkan secara berangsur-angsur, sepanjang 
23 tahun, kemudian dikodifikasi seperti 
sekarang ini, bisa dikatakan sebagai susunan 
yang bersifat dogmatis tawqīfī. Adanya riwayat 
yang mengatakan, bahwa Nabi-lah yang 
menentukan peletakan ayat ini di sini dan di 
16(Walaupun secara lebih metodologis, seharusnya yang 
dibahas adalah sumber-sumber al-Qur’an terlebih dahulu, 
baru kemudian susunannya, pen.). Lihat Faḍl Ḥasan, Qaḍāyā., 
hlm. 173. 
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sana17 atau perkataan Zayd ibn Thābit ra.: “Kami 
biasa menyusun al-Qur’an dari catatan-catatan 
kecil dengan disaksikan Rasulullah Saw”,18 Tidak 
mungkin bisa mewakili seluruh unit-unit wahyu 
yang turun berangsur dalam rentang masa 
sepanjang itu (23 tahun). Satu perenungan saja, 
bahwa walaupun bagian-bagian tertentu al-
Qur’an itu telah digarap para sahabat dihadapan 
Nabi Saw., namun Rasul Saw. tidak pernah 
“meresmikan” kumpulan unit-unit al-Qur’an itu 
secara lengkap. Kodifikasinya yang baru final di 
masa ‘Uthmān membuka peluang kecurigaan, 
bahwa mungkin saja Abū Bakr, ‘Uthmān atau 
bahkan Zayd-lah, yang sengaja mengatur unit-
unit kecil wahyu (ayat-ayat) itu ke dalam satuan 
unit yang lebih besar (surah); mereka jugalah 
yang mungkin telah mengatur urutan surah-
surah itu dalam Muṣḥāf. Kecurigaan inilah yang 
membuahkan satu gagasan, untuk menelusuri 
kembali sejarah al-Qur’an, melalui penanggalan 
kronologisnya pada masa Rasulullah Saw.
Dengan dipelopori Theodor Noldeke (1860), 
Orientalis-lah akhir-akhir yang mengusulkan agar 
penelusuran sejarah al-Qur’an dilakukan dengan 
cara menyusun urutan wahyu, sesuai penanggalan 
kronologisnya. Dari sana akan nampak nantinya, 
manakah yang bersumber langsung dari 
Muhammad Saw., dan mana saja yang mungkin 
termasuk penambahan atau pengurangan dari 
sahabat-sahabat penulis wahyu?19
Yang menjadi fokus penimbangan di sini 
adalah, apakah layak metode ini digunakan? Tak 
lupa, bahwa Taufik Adnan sendiri mengangkat 
bahasan ini sebagai satu “problem”.20 ‘Abd 
al-Raḥmān Badawī juga memberikan rambu 
“stop” sebelum memulai uraiannya tentang 
metode ini, kemudian dengan alur traumatik, 
beliau memberi judul uraian tersebut dengan 
denotasi kata fashal atau kegagalan.21
Pijakan utama untuk mengurutkan 
penanggalan unit-unit al-Qur’an, adalah 
17Hadis riwayat Imām al-Tirmidhī, al-Sunan al-Tirmidhī; 
Kitāb al-Tafsīr, Bāb Surah al-Tawbah. 
18Taufik, Rekonstruksi., hlm. 132.
19Faḍl Ḥasan, al-Isqāṭ., hlm. 176. 
20Taufik, Rekonstuksi., (awal bab III “Problema Kronologi 
Al-Qur’an”), hlm. 81.
21Badawī, al-Difa’ ‘an al-Qur`ān., hlm. 107-124.
riwayat-riwayat sejarah dan tafsir. Riwayat-
riwayat ini, dalam tradisi kesarjanaan Islam 
disebut sebagai “sebab-sebab turunnya ayat” 
(Sabab al-Nuzūl). Karya standar yang berupaya 
menghimpun riwayat-riwayat tersebut, telah 
disusun oleh al-Wāḥidī (w.1075), kemudian 
yang suplementer ditulis oleh al-Suyūṭī (w.911 
H) dalam Lubāb al-Nuqūl. Namun, pijakan-
pijakan tradisional ini, jelas tidak memadai 
untuk misi penyusunan aransemen di atas. 
Lebih jauh, bahan yang serba sedikit ini, sangat 
rentan terhadap kritik, bahkan sampai pada 
kritik matan.22 Oleh karena jalan satu-satunya 
ini buntu, ulama Islam telah menyatakan 
tegas, bahwa penyusunan kembali al-Qur’an 
menurut penanggalan kronologisnya adalah 
sia-sia, unprofit bahkan impossible.
Walaupun demikian, pihak Orientalis 
tetap bersikeras untuk menyusun aransemen-
aransemen itu, meskipun hanya berdasar 
pada data hadis ḍa’īf, dan sejarah yang tidak 
bisa dipertanggungjawabkan. Tahun 1860, T. 
Noldeke dalam bukunya Geschchite de Korans 
telah mulai usaha ini dengan membagi al-Qur’an 
ke dalam empat etape: tiga periode Mekah dan 
satu periode Madinah. Walaupun sebenarnya, 
para ilmuwan menilai pembagian ayat-ayat 
Makkiah menjadi tiga periode oleh Noldeke ini 
lebih merupakan plagiasi atau contekan yang 
hanya mengekor pada Gustav Weil, meskipun 
substansinya agak sedikit berbeda (Historisch-
Kritische Einleitung in dem Koran, 1844).23
Susunan Noldeke itu kemudian mendapat 
semacam koreksi dan revisi dari F. Schwally, 
hingga pada tataran selanjutnya, para 
Orientalis sesudahnya, seperti Regis Blachere, 
Roduoll, Richard Bell dan lain-lain, menobatkan 
aransemen duet Noldeke-Schwally ini sebagai 
acuan utama dalam penyusunan aransemen al-
22Taufik, Rekonstruksi, hlm. 82.
23Lebih jauh, Badawī mengatakan bahwa yang pertama 
mengusulkan pembagian periode Mekah menjadi tiga bukanlah 
Weil atau Noldeke, namun seorang ulama Islam bernama al-
Ḥasan ibn Muḥammad al-Naysabūrī dalam kitabnya, al-Tanbīh 
‘alā Faḍl ‘Ulūm al-Qur`ān, beliau mengatakan adanya periode 
awal Mekah, menengah dan akhir. Lihat al-Zarkashī, al-
Burhān, (Kairo: Dār Iḥyā’ al-Kutub al-‘Arabiyyah, 1957, tahqīq 
Muhammad Abū al-Faḍl), hlm. 192.
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Qur’an.24 Berbeda dengan William Muir yang 
juga menyusun kronologi unit-unit wahyu al-
Qur’an itu dalam bukunya Life of Mohammed, 
ia membagi ayat-ayat Makkiyyah dalam lima 
klasifikasi. Berbeda juga dengan aransemen 
versi H. Grimme yang ia paparkan dalam 
bukunya, Mohammed (Munster, 1892-95).25
Yang jelas, susunan-susunan aransemen 
itu, akan berbeda satu dengan yang lainnya, 
walaupun sedikit memiliki kemiripan. Benturan 
yang terjadi malah menjadi konflik tersendiri, 
sedang proyek pengguguran otentifikasi al-
Qur’an yang dicanangkan, justru terabaikan. 
Dalam kasus tertentu misalnya, Noldeke 
menyalahkan aransemen William Muir, dengan 
mengatakan bahwa kesalahan Muir sangat 
mendasar, walaupun Muir memang mengakui, 
bahwa dirinya belum yakin betul terhadap 
aransemen susunannya.26 Dalam kesempatan 
yang sama, R.. Bell dalam Introduction to the 
Qoran justru balik mengomentari aransemen 
susunan Noldeke, dengan mengemukakan 
beberapa kesalahan, yang menurutnya, fatal.27
Silang kontradiktif itu semakin komplek, 
ketika terbukti kemudian, bahwa patokan 
yang mereka gunakan, untuk menyusun 
aransemen itu, adalah parameter kebahasaan, 
seperti peralihan rima (‘Qāfiyah, dalam syair), 
peralihan gagasan dan lain sebagainya. 
Maka menurut hemat penulis, Orientalis 
yang notabene “tidak” memiliki dhawq ‘arabī 
(pemahaman bahasa arab secara natural), 
walaupun mengenal baik kosakata, misalnya, 
hanya akan menjadi tontonan lucu para pakar 
sastra Arab, yang hingga kini tetap “angkat 
tangan”, tidak bisa mengategorikan al-Qur’an 
sebagai karya puitis ataupun prosa. (Ḥadīs al-
Shi’r wa al-Nasr., hlm. 25). 28
Berikut sekilas contoh perbedaan antar 
aransemen (periode Mekah awal):
24Lihat susunan aransemen Noldeke dan Weill dalam 
Badawī, Difā’ ‘an al-Qur`ān, hlm. 116, juga Qaḍāyā Qur`āniyyah 
Faḍl Ḥasan, al-Isqāṭ., hlm. 180. 
25Lihat perbedaan aransemen ini dalam Badawī. Difā’ 
‘an al-Qur`ān., hlm. 115-120, atau juga pada tabel-tabel dalam 
Taufik, Rekonstruksi., hlm. 101-105. 
26Badawī, al-Difa’ ‘an al-Qur`ān., hlm. 120. 
27Badawī, al-Difa’ ‘an al-Qur`ān., hlm. 117. 
28Faḍl Ḥasan, al-Isqāṭ., hlm. 48.
• Versi Noldeke-Schwally: al-‘Alaq [96]: 1-5; 
al-Muddathir [74]: 31, 34, 41; belakangan 
al-Lahab [111]; dan Quraysh [106], dst.; 
• Versi Weil: al-‘Alaq (96); al-Muddathir [74]; 
al-Muzzammil [73]; Quraysh [106], dst.
• Versi Blachere: al-‘Alaq [96]: 1-5, al-
Muddathir [74]: 1-7, Quraysh [0106]; al-
Ḍuḥā [93], dst.;
• Versi Ibnu al-Nadīm (Makkiyah): al-‘Alaq 
[96]: 1-5; al-Qalam [68]; al-Muzzammil [73], 
ada pengecualian, dst.;
• Versi Ibnu ‘Abbās: al-‘Alaq [96], al-Qalam 
[68]; al-Muzzamil [73],; al-Muddathir [74], 
dst.;
• Versi al-Kāfī, ‘Ikrimah dan al-Ḥasan: (persis 
dengan aransemen Ibnu ‘Abbās, hanya ada 
perbedaan sedikit saja).29
Dengan benturan-benturan seperti tampak 
diatas, kiranya penulis sepakat dengan ‘Abd al-
Raḥmān Badawī yang mengatakan bahwa usaha 
penertiban detail unit-unit al-Qur’an sesuai 
penanggalan kronologisnya, baik oleh Orientalis 
maupun ulama Islam klasik, adalah sebuah 
“kegagalan”. Badawī menilai bahwa ulama-
ulama khalaf jauh lebih bijak ketika mereka cukup 
membagi kronologi sejarah al-Qur’an dalam 2 
tabel besar; Makkiyyah dan Madaniyyah.30
Ulama-Ulama Islam Menyusun Penanggalan 
Kronologis al-Qur’an?
Dalam Quranic Investigations (Encyclopedia 
Britanica), Dr. Faḍl memberikan semacam 
introduksi (madkhal) mengenai masalah ini.31 
Ia heran manakala ide penyusunan aransemen 
konologis ini, diklaim kaum Orientalis sebagai ide 
murni intelektual mereka, padahal sebenarnya, 
usaha penyusunan aransemen ini telah lama 
dicoba oleh ulama-ulama Islam klasik (salaf), 
seperti Ibnu al-Nadīm dalam al-Fihrith-nya, dan 
juga manuskrip ‘Umar ibn ‘Abd al-Kāfī.32 Bahkan, 
usaha penyusunan ayat sesuai urutan waktu 
turunnya ini juga telah ada sejak zaman Sahabat 
dan Tabiin, seperti Ibnu ‘Abbās (terbukti dalam 
29Taufik, Rekonstruksi, hlm. 86 dan 101.
30Badawī, al-Difa’ ‘an al-Qur`ān., hlm. 123.
31Faḍl Ḥasan, al-Isqāṭ.
32Badawī, al-Difa’ ‘an al-Qur`ān., hlm. 109-110. 
29Ahmad Shams Madyan, Penelusuran Sejarah al-Qurʼan Versi Orientalis
riwayatnya), ‘Alī ibn Abī Ṭālib (dalam mushaf-
nya), ‘Ikrimah (riwayat), Qatādah, Abī Talḥah dan 
Ḥusayn ibn Abī al-Ḥasan (riwayat).33 Hanya saja, 
ulama-ulama yang lahir setelah itu (khalaf), tidak 
pernah menganggap susunan aransemen karya 
pendahulunya ini sebagai satu metode untuk 
menjustifikasi kemurnian al-Qur’an. Alasannya, 
tidak ada lagi keraguan umat Islam atas otentisitas 
al-Qur’an ini, disamping usaha otentifikasi al-
Qur’an melaui aransemen-aransemen itu jelas 
akan terbentur pada dinding kebuntuan.
Tak lebih, aransemen-aransemen 
kronologis umat Islam klasik itu, hanya 
disusun sebagai data-data sejarah, untuk 
membantu klarifikasi ayat-ayat yang nāsikhah 
dan mansūkhah.34 Oleh karena itu, ketika akhir-
akhir banyak sarjana Islam yang cenderung 
menafikan adanya “Nāsikh-Mansūkh” dalam 
al-Qur’an,35 kesan aransemen susunan ulama 
Islam itu semakin tidak diperlukan lagi.
Maka, ide rekonstruksi sejarah al-Qur’an 
melalui penyusunan kembali aransemen 
unit-unit wahyu secara kronologis tidak 
layak dijadikan standar ilmiah kesejarahan. 
Kemauan keras Orientalis dan pendukungnya 
untuk menyusun lagi aransemen itu secara 
jeli hanya akan membuang waktu tanpa bisa 
menuai hasil yang diinginkan. Akhirnya, 
otentisitas al-Qur’an yang “masih” diragukan 
Orientalis, harus dikaji melalui metode lain 
yang lebih realistis, daripada terjebak dalam 
pengambilan informasi-informasi palsu atau 
praduga-praduga subyektif, sebab hal itu 
justru akan menarik mereka jauh dari aral 
ilmiah yang mereka teriakkan sendiri.
Tentang Sumber dan Asal-Usul al-Qur’an
Di zaman Rasul Saw., para oposan beliau 
(kuffār Makkah) telah menduga adanya sumber-
sumber selain Tuhan. namun, klaim-klaim 
bualan yang mereka tuduhkan kepada Rasul 
Saw., bahwa beliau adalah seorang kāhin 
33Lihat aransemen klasik intelektual muslim ini dalam 
Amal, Rekonstruksi Sejarah, hlm. 86-93.
34Badawī, al-Difa’ ‘an al-Qur`ān., hlm. 112.
35Dapat dilihat seperti Syeikh Muḥammad Maḥmūd Nadā 
dalam kitabnya, al-Naskh fī al-Qur`ān bayna al-Muayyidīn wa al-
Mu’āriḍīn, Cet 1, (Kairo: al-Dār al-‘Arabiyyah li al- Kitāb, 1996).
(dukun), majnūn (orang gila), sāḥir (penyihir), 
shā’ir (penyair)36 ternyata bisa redam dengan 
sendirinya melalui legitimasi empiris bahwa 
al-Qur’an adalah kitab yang sarat mukjizat. 
Ia tidak bisa ditiru oleh seorang penyair, 
paranormal atau penyihir mana pun, apalagi 
oleh seorang idiot yang gila (majnûn).37
Tataran kebahasaannya yang tinggi telah 
berhasil menumbangkan tesis ke-syair-an 
yang dituduhkan karena terbukti al-Qur’an 
memang lepas dari kaidah-kaidah syair yang 
mengikat. Adanya berjuta hidayah dan hikmah 
dalam al-Qur’an, juga ampuh membatalkan 
“diagnosa genetis” bahwa al-Qur’an adalah 
“produk” yang sarat akan asal-usul setaniah. 
Dakwaan bahwa Muhammad adalah seorang 
penyihir atau tukang tenung, juga lebih bisa 
diibaratkan sebagai “kicau burung beo”, karena 
tak ada satu data pun yang mencatat bahwa 
Muhammad pernah mengeluarkan jurus sulap 
atau mengucap mantera-mantera paranormal.
Barangkali, ada dua dakwaan klasik lagi 
yang juga sudah terjawab al-Qur’an: pertama, 
Dakwaan bahwa Rasul Saw. mengambil ajaran-
ajarannya dari Ahl al-Kitāb tapi kecurigaan ini 
telah dijawab dalam surah al-Ankabūt [29]: 48. 
Kedua, Muhammad mengambilnya dari seorang 
‘ajam (bukan Arab) dan tuduhan ini selain 
dijawab oleh al-Qur’an surah al-Naḥl [16]: 103-
104, juga dibantah oleh nalar manṭiqī (rasional) 
bahwa al-Qur’an menggunakan bahasa Arab 
sebagai pengantar sehingga sungguh mustahil 
jika pengajarnya adalah seorang ‘ajam (bukan 
orang Arab). Bahkan, penekanan ke-arab-an 
yang menjadi karakter bahasa al-Qur’an, telah 
disifati Allah Swt. dengan kata mubīn (jelas).38 
Ini berarti, kearabannya bukanlah hasil alih 
bahasa Muhammad Saw., melainkan bahasa 
asli yang dipilih Allah Swt. sebagai bahasa 
wahyu-Nya. Jadi, sanggahan-sanggahan al-
Qur’an maupun refleksi akal selama ini tetap 
36Lihat QS. al-Ṭūr [ 52]: 29; QS. al-Ḥāqqah [69]: 42; QS. al-
Anbiyā [21]: 5; QS. al-Ṣāffāt [37]: 36; QS. al-Ḥijr [15]: 6; QS. al-
Qalam [68]: 51; QS. al-A’rāf [ 7]: 47; QS. al-Furqān [25]: 8 dan dst. 
37Lihat QS. al-Isrā’ [17]:86-88; QS. al-Hūd [11]:12-13; QS. 
Yūnus [10]: 37-39; QS. al-Baqarah [ 2]: 23-24; QS. al-Ṭūr [ 52]: 
29-34. 
38QS. Fuṣṣilat [41]: 44
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tangguh menggugurkan oposan-oposan klasik 
Rasulullah Saw. tersebut. Tak dapat disangkal 
bahwa memang Allah-lah sumber inspirasi 
satu-satunya kewahyuan Muhammad Saw.
Nampaknya, kemunculan para Orientalis 
bisa dikatakan sebagai lahirnya oposan-oposan 
baru yang mencoba menggugat lagi asal-usul 
al-Qur’an. Berbeda dengan kecurigaan oposan 
era Nabi dulu yang lebih condong kepada 
sumber-sumber tak tersentuh (setaniah), 
para oposan kontemporer justru menaruh 
kecurigaannya pada sumber-sumber “luar” 
yang lebih realistis.
Secara garis besar, penulis berkesimpulan 
bahwa kecurigaan oposan kontemporer (baca: 
Orientalis) lebih tertuju pada kehidupan 
Muhammad di tengah komunitas Makkah-
Madinah yang memiliki budayanya. Oleh 
karena itu, perhatian dan kecurigaan mereka 
lebih terpusat pada kondisi lingkungan 
yang menyelimuti proses pewahyuan itu. 
Kecurigaan mengenai asal-usul itu mengkristal 
dalam beberapa tinjauan:
1. Masyarakat Arab dan sosio-kulturalnya.
2. Iklim relegius dari luar (pengaruh Taurat 
dan Injil)39
3. Kemiripan bahasa dan gagasan (pengaruh 
bangsa lain).
4. Pribadi Nabi sendiri (analisa fisiologis-
psikologis).
Tinjauan Sosio-Kultural dan Geografis Arab
Tinjauan ini berkaitan dengan beberapa 
kemungkinan sumber, yaitu: 
a) Kondisi masyarakat Arab waktu turunnya 
wahyu dideskripsikan oleh Orientalis Prancis 
bernama Ernast Renan, ia mengatakan 
bahwa Arab waktu itu merupakan 
masyarakat yang tidak mengenal khurafāt, 
justru mereka adalah masyarakat monoteis 
yang kesibukan utamanya adalah soal-soal 
religi dan memiliki antusias tinggi terhadap 
permasalahan-permasalahan agama. Hal 
ini dapat dibuktikan dengan isi syair-
39Muḥammad ‘Abd Allāh Dirāz, Madkhal ilā al-Qur`ān 
al-Karīm, (Kuwait: Dār al-Qalam, 1993), hlm.136 (penekanan 
kecurigaan disini paling besar, seperti terlihat pada tesa-tesa 
Goldziher dalam bukunya Le Dogme et la Loi de l’Islam). 
syair mereka yang banyak menyinggung 
tentang surga, neraka dan hari akhir.40 
Maka sangat mungkin bahwa al-Qur’an 
hanyalah perumusan Muhammad tentang 
budaya mereka secara lebih rapi. Secara 
tidak langsung Renan menangkap satu 
indikasi bahwa al-Qur’an hanya menyadur 
puisi-puisi Arab itu ke dalam bentuk 
prosa. Nampaknya, sebelum menjawab 
analisa penyaduran Muhammad, kita patut 
memberikan interupsi dan evaluasi terlebih 
dahulu, bahwa tepatkah deskripsi sosiologis 
Renan tentang Arab jahiliah di atas?
b) Bisa saja Muhammad hanya melakukan 
oplosan (penggabungan) antara budaya 
Arab Makkah dengan informasi keagamaan 
yang ia peroleh dari pedagang-pedagang 
Yahudi dan Nasrani di Makkah waktu itu.41
c) Atau mungkin Muhammad meramu 
agamanya dari hasil akulturasi Makkah, 
Syiria dan Yaman, tepatnya ketika 
Muhammad berdagang ke tempat-tempat 
itu (riḥlah shitā` dan shayf) dan tesis inilah 
yang didukung Ignaz Goldziher. Padahal jika 
ditelusuri, Nabi Saw. tidak pernah berdagang 
jauh melebihi kawasan pasar Ḥabāshā di 
Tuhāmah (arah Syam) dan pasar Gharasy di 
Yaman. Betul Nabi pernah sampai di Bushra 
Syam, namun itu sewaktu Rasul masih kecil 
(bersama Abū Thalib, Pen.)42
d) Atau Muhammad Saw. terpengaruh dengan 
budaya Timur, Zoroaster dan Shabi’ah. 
Kemungkinan ini dipromosikan Sinclair 
Tisdal yang disitir oleh Dr. M. ‘Abd Allāh 
Dirāz dalam kitabnya, bahwa itu hanya 
kemungkinan konyol setelah mendapati 
sedikit kemiripan, seperti ide tentang ḥūr 
“bidadari”, ṣirāṭ “jembatan di atas lembah 
jahannam”, izrail “malaiakat maut” dan 
“Nūr Muhammad”.43
Tinjauan Iklim Relegius
Tesis-tesis kesarjanaan Barat tentang 
adanya kemungkinan, bahwa al-Qur’an 
40Faḍl Ḥasan, al-Isqāṭ., hlm. 191. 
41Faḍl Ḥasan, al-Isqāṭ., hlm. 197.
42Faḍl Ḥasan, al-Isqāṭ., hlm. 204.
43Muhammad ‘Abd Allāh Dirāz, Madkhal., hlm. 136-137.
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memiliki asal-usul Judeo-Kristiani merupakan 
topik bahasan kuno yang cukup tahan lama. 
Sejak abad pertengahan (middle ages, abad 7-15 
M), kalangan agamawan Barat sudah menuduh 
Muhammad sebagai penipu pembawa bid’ah 
(Pseudo Propheta). Dikatakan bahwa Muhammad 
Saw. hanya menyadur ajaran-ajaran Kristen.44 
Sayangnya, tuduhan Barat kali itu tak lebih 
dari sebuah miskonsepsi yang lebih bercorak 
apologetik, karena tidak diteruskan dengan 
penelitian yang lebih serius. Minimal dapat 
direfleksikan bahwa tuduhan semacam itu 
muncul hanya karena ada tendensi dendam 
permusuhan antara Islam dan Kristen, 
khususnya setelah rentetan perang Salib, yang 
imbasnya masih terasa hangat waktu itu.
Walaupun demikian, sekedar gagasan fiktif 
imajinatif seperti itu malah memiliki pengaruh 
kuat di kalangan kesarjanaan Barat setelahnya. 
Bermula dari tahun 1833 seorang Yahudi 
bernama Abraham Geiger menulis buku dengan 
judul Was hat Mohammed aus dem Judentum 
Aufgenommen yang dapat diartikan “Apa yang 
telah diadopsi Muhammad dari agama Yahudi?”. 
Setelah hampir setengah abad, muncul lagi 
karya senada oleh H. Hirschfeld tahun 1878 
Juedisce Elemente im Koran “Unsur-Unsur Yahudi 
dalam al-Qur’an”,45 dan muncul juga setelah 
itu analisa-analisa baru seperti artikel Noldeke 
tentang kemiripan Islam-Yahudi (1904) juga 
karya D. Sidersky tentang asal –usul cerita-cerita 
Islam dalam al-Qur’an (1933), Heinrich Sprenger 
Cerita-Cerita Injil dalam al-Qur’an (1926), Joseph 
Horovitz, Jewish Proper Names and Derivatives in 
the Koran (1964) dan seterusnya.
Dugaan seperti ini terus dikembangkan 
hingga sekarang, walaupun mereka telah 
menyadari bahwa Muhammad Saw. tidak 
pernah tercatat dalam sejarah sebagai sosok 
kutu buku yang memiliki perpustakaan 
besar. Sejarah juga jelas membuktikan bahwa 
Muhammad Saw. tidak menguasai bahasa lain 
selain bahasa Arab, lalu dari mana beliau bisa 
mengadopsi Taurat ataupun Injil?46. Sekedar 
44Taufik, Rekonstruksi., hlm. 55. 
45Taufik, Rekonstruksi., hlm. 55. 
46Badawī, al-Difa’ ‘an al-Qur`ān., hlm. 27.
tambahan informasi bahwa naskah Taurat 
atau pun Injil belum diterjemahkan ke dalam 
bahasa Arab kecuali setelah Rasul Saw. berada 
di Madinah.47
Yang memprihatinkan adalah kenapa 
Orientalis selalu memandang al-Qur’an 
sebagai naskah-naskah “curian” ketika 
mereka mendapati sindrom-sindrom yang 
sama dengan Taurat atau Injil? Padahal, jika 
mereka sedikit insaf, kesamaan itu adalah 
satu kewajaran karena semua ajaran samawi 
memiliki sumber yang satu, yaitu Allah Swt.
Mungkin karena lebih didasari 
kesombongan dan kontrak destruktif 
yang sudah “ditandatangani”, sehingga W. 
Montgomery Watt misalnya, tetap ngotot 
menjustifikasi studi ini. Ia mengatakan “Walau 
secara dogmatis semua kitab suci berasal dari 
satu sumber, namun studi seperti ini tetap 
urgen dan tidak ada yang perlu dikhawatirkan, 
sebab dua hal:
1. Studi semacam ini tidak akan mengurangi 
validitas kebenaran yang ada di dalam al-
Qur’an itu sendiri.
2. Studi ini akan menambah interest positif 
yang lebih moderat.48
Berbeda dengan pendekatan realitas Franz 
Rosenthal, studi semacam ini walaupun bisa 
membuktikan adanya pengaruh asing dalam 
formasi spiritual dan intelektual Muhammad 
Saw., tetap saja tidak bisa menjelaskan secara 
gamblang keberhasilan Nabi Saw. dalam 
menciptakan suatu kekuatan abadi yang 
mempengaruhi seluruh manusia.”49
Lebih jauh, penulis sepakat dengan 
perkataan Hossein Nasr yang dikutip Taufik 
Adnan, bahwa adalah wajar jika yang 
melakukan studi ini orang yang sama sekali 
menolak wahyu, namun aneh sekali mendengar 
pandangan-pandangan seperti ini dari penulis-
penulis yang sering menerima Kristen dan 
Yahudi sebagai kebenaran yang diwahyukan 
(karena kalangan Yahudi atau Kristen juga 
menyadari, bahwa kemiripan substansi antara 
47Faḍl Ḥasan, al-Isqāṭ, hlm. 197. 
48Taufik, Rekonstruksi., hlm. 58.
49Taufik, Rekonstruksi., hlm. 59.
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Injil dan Taurat adalah karena Tuhan yang 
menurunkannya sama. Lalu mengapa terheran 
ketika al-Qur’an juga memiliki kemiripan 
dengan kitab mereka?, Pen).50
Kemiripan Bahasa dan Gagasan
Barangkali ada kesan subjektifitas yang 
sulit ditepis, bahwa kajian-kajian Orientalis 
pantas kita katakan “kelewatan”, karena 
ambisi mereka untuk menggugurkan sakralitas 
al-Qur’an terlihat begitu mencolok. Ketika 
ada bahasa-bahasa al-Qur’an yang agak mirip 
dengan bahasa lain, misalnya, mereka segera 
memberikan klaim bahwa al-Qur’an mengambil 
dari sana. Kata Qisṭ (‘adil’), misalnya, dikatakan 
berasal dari bahasa Yunani diskatés, kata Dīnār 
dari dénarion, Ṣirāṭ dari strata dan sebagainya.51
Gagasan-gagasan al-Qur’an pun sempat 
dibawa pada deskripsi imajinatif masyarakat 
Yunani, seperti konsep penciptaan segala 
sesuatu dari air (QS. al-Anbiyā’ [21]: 30) harus 
dikembalikan pada alur falsafah Aristoteles 
dalam pandangan naturalistik-nya (falsafah 
ṭabī’iyyah) bahwa air adalah unsur cipta segala 
sesuatu. Contoh lain, misalnya, adalah ayat 35 
QS. al-Nūr yang mengatakan bahwa Allah Swt. 
adalah cahaya (Nūr) yang menyinari langit 
dan bumi (Nūr al-Samāwāti wa al-Arḍi). Hakekat 
Quraniah ini dikembalikan pada ajaran Neo-
Platonisme, terutama pada ucapan pendirinya, 
Plotinus, yang mengatakan bahwa cahaya 
adalah asal segala sesuatu, sedang seluruh alam 
ini hanyalah pantulan dari cahaya itu “nūr min 
nūr” (phoos ek photos).52
Pribadi Muhammad (Analisa Fisiologis-Psikologis)
Yang paling menjengkelkan adalah 
ucapan Daniel bahwa proses pewahyuan 
selalu dibarengi dengan kondisi kesehatan 
Muhammad Saw. yang “memprihatinkan”. 
Hadis-hadis yang menyatakan bahwa jika 
Rasul menerima wahyu, maka peluhnya akan 
bercucuran walau di musim dingin, tertekan 
dan sebagainya itu, mereka terjemahkan 
sebagai penyakit ayan (epilepsi). Gustav Weil, 
50Taufik, Rekonstruksi., hlm. 59.
51Badawī, al-Difa’ ‘an al-Qur`ān, hlm. 125-143.
52Badawī, al-Difa’ ‘an al-Qur`ān., hlm. 97.
misalnya, adalah sarjana Barat modern yang 
mencoba membuktikan secara ilmiah bahwa 
Nabi menderita penyakit sejenis epilepsi. Teori 
ini kemudian dikembangkan Aloys Spenger 
dengan menambahkan, bahwa Nabi Saw. juga 
menderita histeria. Namun Noldeke menolak 
hal ini dengan mencoba menyederhanakan 
masalah. Ia hanya mengatakan bahwa kondisi 
fisik Nabi ketika menerima wahyu adalah 
emosi yang tidak terkendali.53
Kekaburan Masa Tadwīn
Penulis tidak ingin bercerita detail 
tentang proses kodifikasi al-Qur’an yang telah 
diklasifikasi kesejarahan al-Qur’an dalam tiga 
tahapannya yaitu:
1. Era Rasulullah Saw. (penulisan wahyu 
dalam fragmen-fragmen terpisah);
2. Era Abū Bakr ra. (pengumpulan fragmen-
fragmen itu dalam kesatuan kitab);
3. Era ‘Uthmān ra. (unifikasi bacaan dan 
penyeragamannya dalam satu Mushaf).54
Yang menjadi soal adalah, bagaimana 
kalangan Orientalis memahami dan 
memberikan kesimpulan-kesimpulan pada 
data “cerita” (baca: riwayat) seputar kodifikasi 
Al-Qur’an ini.
Namun kiranya, analisa Orientalis yang 
didasarkan pada nalar-nalar logis-an sich55 
akan lebih mudah kita patahkan, dibanding 
jika landasan yang mereka gunakan adalah 
riwayat-riwayat otentik yang juga sahih serta 
merupakan musallamāt (aksiomatika) umat 
Islam sendiri. Hal ini sesuai dengan teori debat 
al-Ghazālī dalam banyak argumen kalam-nya 
bahwa dalam teori perdebatan, dikenal cara 
53Taufik, Rekonstruksi., hlm. 74.
54Faḍl Ḥasan, al-Isqāṭ., hlm. 24-25.
55Seperti keraguan mereka pada motif pengumpulan 
Abū Bakr, mereka katakan bahwa yang dominan adalah motif 
politis karena sebenarnya jumlah Shuhadā’ dalam peperangan 
Yamamah hanya dua atau tiga orang. Contoh lain adalah 
praduga ketidakresmian mushaf Abū Bakr (bukan mushaf 
Negara) karena terbukti bahwa yang memiliki pengaruh 
luas di masyarakat justru mushafnya ‘Alī dan Ibnu Mas’ūd. 
Kemudian Mushaf Abū Bakr ini dalam perjalanan sejarahnya 
hanya diwariskan ‘Umar kepada Ḥafshah bukan diserahkan ke 
negara, sehingga ‘Uthmān harus meminjamnya dari Ḥafshah 
sebagai acuan unifikasi dan setelah itu ia kembalikan lagi. 
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ketiga, yaitu mengalahkan musuh dengan 
menggunakan aksiomatika yang diyakininya.56 
Maka dari itu, penulis ingin merekam sejumlah 
riwayat yang menjadi credit point hujatan 
mereka di bawah ini.
Riwayat-Riwayat yang Menjadi Hujatan 
Orientalis dalam Penelusuran Otentisitas
Berikut beberapa riwayat yang menjadi 
“masalah” bagi kalangan sarjana Barat. Penulis 
hanya memaparkannya saja tanpa menyertakan 
bantahannya dari kalangan ulama Islam 
(karena sangat panjang). Setidaknya riwayat-
riwayat di bawah ini cukup dijadikan sebagai 
contoh bagaimana kalangan Orientalis itu 
sangat jeli dan selalu berusaha merobohkan 
bangunan Islam dengan menggoyang fondasi 
dasarnya.
Tentang Sedikitnya Penghafal al-Qur’an
Dari Anas ra., ia berkata bahwa Rasulullah 
wafat, sedang para penghafal al-Qur’an hanya 
empat orang, yakni Abū Dardā’, Mu’ādh ibn 
Jabal, Zayd ibn Thābit dan Abū Zayd (HR. al-
Bukhārī). (Minimnya penghafal al-Qur’an 
ini tentu membuka peluang “cacat” dalam 
otentisitas al-Qur’an, pen.).57
Tentang Kemungkinan Adanya Ayat-Ayat yang 
Tidak Dimasukkan dalam Mushaf al-Qur’an
Rasulullah Saw. bersabda: 
“Semoga Allah merahmati orang yang yang telah 
mengingatkanku ayat demikian, yang telah hilang 
dariku”-dalam riwayat lain, “yang telah aku lupa”.58
a. Dalam al-Qur’an juga terdapat ayat:
 "A ÕBq B¿ ÜA ÓnÄM Ý¯ ¹Öj´Äm
b. Ayat ini juga mengindikasikan satu 
kemungkinan, bahwa bisa saja ada unit-
56Ṭāhā Dasūqī Hubayshi, al-Jānib al-Ilāhi fī Fikr al-Imām al-
Ghazālī “al-Iqtiṣād fil I’tiqād”, diktat Fakultas Ushuluddin, Univ al-
Azhar, (Kairo: Dār al-Kutub al-Misriyyah,1988), hlm. 20-21.
57al-Sayyid ‘Ismāīl ‘Alī, al-Bayān fī ‘Ulūm al-Qur`ān, Cet II, (Kairo: 
Dār al-Hussayn al-Islamiyyah, th. 1992), hlm. 67.; atau langsung 
merujuk kitab Ṣaḥīḥ al-Bukhārī (Syarḥ Fat ḥ al-Bārī), Faḍāil al-Qur`ān 
Bab al-Qurrā` min Aṣhāb al-Nabī Saw. 8/ 664. 
58‘Alī, al-Bayân., hlm.74, (atau merujuk langsung pada Ṣaḥīḥ 
Muslim Sharḥ al-Nawāwī kitab al-Ṣalāt, Bab al-Amru bi Ta’ahhud 
al-Qur`ān 30/225 juga Ṣaḥīḥ al-Bukhārī Shar ḥ Fat ḥ al-Bārī Kitab 
Faḍā`il al-Qur`ān Bab Nishān al-Qur`ān 8/ 703) . 
unit wahyu yang terlupa oleh Rasululllah 
Saw.
c. Riwayat Ubay ibn Ka’ab ra. yang tidak kita 
dapati dalam mushaf sekarang, yaitu doa 
witir: ¹ÍfÈNnÃË ¹ÄÎ¨NnÃ BÃA ÁÈ¼»A
d. Perkataan Ibnu `Umar ra: 
“Jangan mengatakan bahwa saya telah menghafal 
Al-Qur’an semuanya, tahu dari mana dia tentang 
semua Al-Qur’an? Sungguh isi Al-Qur’an telah 
hilang banyak, tapi katakanlah “aku telah hafal 
yang ada”.59
e. Abū ‘Ubayd berkata “Ibnu Abī Maryam 
telah berkata kepada kami dari Abī Lahī’ah 
dari Abī al-Aswad dari ‘Urwah ibn al-
Zubayr dari ‘Āishah, ia berkata “Dahulu 
surah al-Aḥzāb itu kami baca pada zaman 
Nabi 200 ayat, tatkala ‘Uthmān telah 
menulisnya dalam mushaf, kita hanya bisa 
membacanya seperti yang ada sekarang”.
f. Zur ibn Khubaish bercerita, Ubay bertanya 
kepadaku “Berapakah kau hitung jumlah 
surah al-Aḥzāb? Aku katakan 72 atau 73. 
lantas ia berkata dulu surah al-Aḥzāb itu 
seperti surah al-Baqarah (panjangnya, 
pen.), kami dulu juga membaca ayat Rajm 
di dalamnya. Kemudian aku bertanya 
“Apakah ayat Rajm itu?” Ubay menjawab:
ÒNJ»A BÀÇÌÀUiB¯ ÒbÎr»A Ë cÎr»A ÓÃk AgA...
g. Diriwayatkan oleh Imām Muslim dari 
‘Āishah ra., ia berkata “Dahulu termasuk 
wahyu al-Qur’an yang diturunkan kepada 
Rasulullah Saw. adalah ayat PB¿Ì¼¨¿ PB¨yi 
jr§. Kemudian ayat ini dinasakh dengan 
kalimat oÀa PB¿Ì¼¨¿ Kemudian Rasulullah 
Saw. wafat, sedang ayat-ayat ini masih 
terbaca dalam al-Qur’an60 (kini, bunyi ayat 
ini sudah tiada lagi dalam mushaf-pen).
h. Diriwayatkan oleh Ibnu Mājah bahwa 
‘Āishah berkata “Sungguh ayat Rajm dan 
Raḍā’ah telah diturunkan dan kertas yang 
terdapat tulisan dua ayat ini kusimpan di 
bawah tempat tidurku. Tatkala Rasulullah 
59Lihat Sheikh M. ‘Abd al-‘Aḍīm al-Zarqānī, Manāhil al-
‘Irfān, (Beirut: Dār al-Fikr, tth), Vol. 1/ 286.
60‘Alī, al-Bayān., hlm. 98, atau merujuk langsung pada 
Sahih Muslim Sharḥ al-Nawāwī kitab al-Raḍa’ bab al-Taḥrīm bi 
Khamsi Raḍā’āt:4 /1101 
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Saw. wafat dan saya sibuk dengan kematian 
beliau, tiba-tiba ada hewan yang masuk 
dan memakan kertas itu.
i. Para sahabat menghapus ayat-ayat yang 
mereka pandang “harus dihapus” seperti 
ayat Mut’ah, sehingga mereka menghukum 
cambuk siapa saja yang membacanya. 
Oleh karena itu, ‘Āishah berkata “dia itu 
mencambuk al-Qur’an, melarangnya, 
merubah dan menggantinya”?
j. Banyak sekali ayat-ayat yang hanya dijaga 
melaui cara verbal (dihapal) saja, padahal 
banyak sahabat yang gugur dalam peperangan 
masa Muhammad Saw. dan peperangan masa 
pemerintahan Islam sesudah itu. Akibatnya, 
banyak ayat yang hilang dari al-Qur’an 
sebelum Abū Bakr bangkit memerintah Zayd 
ibn Thābit untuk membukukannya.
k. Pada masa-masa awal, al-Qur’an hanya 
ditulis terpisah-pisah di atas tulang-
belulang, daun lontar dan kulit-kulit 
binatang tanpa ada aturan. Oleh sebab 
itu, ketika ada yang hilang ulama 
mengatakan bahwa ayat tersebut telah 
dihapus bacaannya saja namun hukumnya 
tetap (Mansūkhah Tilāwatan Lā Ḥukman), 
sebenarnya teksnya telah hilang dan 
tinggal maknanya yang tersimpan dalam 
hati.
l. Riwayat-riwayat milik Syi’ah yang sangat 
banyak tentang adanya pemalsuan (‘Taḥrīf’) 
al-Qur’an, termasuk yang kesohor al-Kāfī 
karya Abū Ja’far Muḥammad ibn Ya’qūb 
al-Kulaynī juga kitab Faṣl al-Khiṭāb fī Ithbāt 
Taḥrīf Kitāb Rabb al-Arbāb yang memuat 
surah Wilāyah (keutamaan ‘Alī ra. dalam 
mengambil alih estafet kepemimpinan 
pasca Nabi wafat, pen.) dan sebagainya.
Tentang Kemungkinan Adanya Penambahan dalam 
“Muṣḥaf ‘Uthmānī” Sekarang
Riwayat Ibnu Mas’ūd bahwa mushafnya 
tidak memuat surah al-Mu’awwidhatayn. 
Dalam riwayat lain ia menghapus kedua 
surah tersebut dari mushafnya. Ia berkata: 
“Rasulullah Saw. hanya memerintah kita agar 
berlindung (berta’awwudh) dengan membaca 
kedua surah itu saja, (bukan mencantumkannya 
dalam mushaf, pen.). Ia juga berkata “keduanya 
tidak termasuk dalam kitab Allah”.61
Tentang Penyusunan Ayat dan Surah Bukan Tawqīfī
a. Diriwayatkan oleh Yaḥyā ibn ‘Ibād ibn ‘Abd 
Allāh ibn al-Zubayr dari ayahnya berkata: 
al-Ḥārith ibn Khuzaymah datang kepadaku 
membawa dua ayat ini dari akhir surah Barā’ah 
(atau al-Tawbah, ed.), lantas ia berkata: “Aku 
bersumpah bahwa aku mendengarnya dari 
Rasulullah Saw., lantas ‘Umar berkata, “Dan 
akupun bersumpah, aku telah mendengarnya, 
dan andaikan itu berjumlah tiga ayat pasti 
sudah aku jadikan satu surah sendiri.” Ibnu 
Ḥajar berkomentar, “Seakan-akan merekalah 
yang menyusun ayat-ayat dalam surah sesuai 
ijtihad mereka”62
b. Mushaf-mushaf Sahabat yang berbeda-beda 
dalam penyusunannya membuktikan bahwa 
penyusunan surah itu bersifat ijtihadi.
Demikian sebagian riwayat dan pernyataan 
yang mungkin menjadi sandaran keraguan 
Orientalis. Secara lebih lengkap pembaca bisa 
merujuk tanggapan ulama-ulama Islam atas 
riwayat-riwayat ini dalam kitab al-Bayān fī 
Ulūm al-Qur`ān, karya al-Sayyed Ismā’īl `Alī. 
Satu patokan dasar yang mungkin bisa 
membantu kita dalam me-review riwayat-
riwayat ini adalah perkataan Imām al-Alūsī 
dalam Rūḥ al-Ma’ānī: 21/132. Ia menggariskan 
bahwa “Setiap khabar (hadis) yang secara lahir 
berarti hilangnya sesuatu dari al-Qur’an, maka 
berarti hadis tersebut palsu atau mu`awwal 
(harus ditakwilkan).”63
Menimbang Sekilas Metodologi Orientalis 
dalam Penulusuran Sejarah al-Qur’an
Secara singkat, penimbangan metodologi 
Orientalis dalam penelusuran sejarah al-Qur’an 
dapat dirangkum dalam beberapa hal:
Cara Memperlakukan Data
Terlepas dari subyektifitas agama atau yang 
lainnya, penimbangan data antara kesarjanaan 
Barat dan Islam bisa kita ukur dengan 
61‘Alī, al-Bayān., hlm.99 (juga dalam Fat ḥ al-Bārī 8/615) 
62‘Alī, al-Bayān., hlm. 168-169.
63‘Alī, al-Bayān., hlm. 92. 
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parameter yang paling sederhana. Kaum 
Orientalis, atau yang sering diperhalus dengan 
pengistilahan, “kalangan sarjana Barat”, selalu 
memperlakukan informasi data sebagai barang 
jadi tanpa ada peninjauan sumbernya. Mereka 
tak peduli apakah informasi ini berasal dari 
seorang yang saleh, pembohong atau mungkin 
orang gila, yang terpenting adalah isi informasi 
itu. Berbeda dengan intelektual Muslim yang 
selalu memperlakukan data sebagai informasi 
mentah, sehingga sebelum dianalisa, data 
harus ditelusuri dahulu validitas sumbernya. 
Dalam bahasa akademis, proses ini dibahas 
tuntas dalam Musṭalaḥ Ḥadīth, termasuk di 
dalamnya proses al-Jarḥ wa al-Ta’dīl.
Bisa disimpulkan bahwa jika yang menjadi 
pertimbangan Orientalis dalam kajian-kajian 
sejarahnya hanyalah teori kritik teks (matan) 
saja, maka kalangan intelektual Islam dalam 
metode kesejarahannya selalu menggabungkan 
dua metode sekaligus, yaitu metode kritik teks 
(matan) dan juga jalur transmisinya (sanad). 
Maka dari itu, metode kesarjanaan Barat perlu 
direkonstruksi kembali.
Metode Orientalis dan intelektual Muslim 
memang sama-sama berpeluang untuk salah, 
akan tetapi al-Qur’an mengatakan:
ÆÌÀ¼¨M ÁNÄ· ÆA Å¿ÞBI �YC ÅÎ´Íj°»A ÐD¯
“Maka siapakah di antara kita dalam keadaan 
ini, yang lebih berhak untuk mendapatkan 
ketenangan dan keamanan bila kalian mengetahui 
kebenaran?”64
Antara Subyektifitas dan Obyektifitas
Walaupun mereka katakan bahwa modal 
utama mereka adalah kajian teks, namun dalam 
banyak kasus, Orientalis tidak mampu obyektif 
mengkaji teks-teks sejarah secara komperhensif, 
terbukti mereka sering secara snapshot, 
mengambil informasi sejarah yang mendukung 
“kepentingan” mereka saja.65 Obyektifitas 
64QS. al-An’ām [6]: 81 (lihat Tafsir al-Muntakhab dengan 
terjemahan bahasa Indonesia).
65Kasus Goldziher misalnya, yang mengatakan bahwa 
hadis adalah produk tiga kurun pertama (bukan murni 
perkataan Rasulullah Saw.). Ia membuktikan tesanya ini dengan 
mengatakan bahwa hukum-hukum syariat belum dikenal 
pada masa-masa Islam yang pertama, justru para pembesar-
terhadap teks juga meniscayakan pemahaman 
menyeluruh terhadap sumbernya, seperti teks-
teks yang mereka ambil dari riwayat-riwayat 
Syi’ah, seharusnya lebih dipahami melalui 
background fanatisme ‘Alī dan Fatimah ra. Maka 
dari itu, teks-teks yang mendukung adanya 
surah al-Wilāyah harus lebih “dicurigai” terlebih 
dulu sebelum dijadikan sumber data yang akan 
dijadikan bahan-bahan bukti atas kekurangan 
al-Qur’an dari aslinya.
Kurangnya Penguasaan Bahasa
Barangkali kelemahan ini tidak berlaku 
kepada semua Orientalis secara keseluruhan. 
Tapi, kelemahan disini akan terlihat konyol 
ketika obyek bahasannya adalah al-Qur’an yang 
notabene kemukjizatannya ada dalam bahasa. Tak 
heran jika mereka tetap bersikeras menyusun 
penanggalan kronologis al-Qur’an sesuai akhiran-
akhiran rima seperti uraian di atas.
Landasan Ilmiah
Cela paling parah adalah, bahwa Orientalis 
selalu memperlakukan hipotesa dan praduga-
praduga tentang Islam sebagai sebuah 
kenyataan ilmiah yang sudah akurat dan 
legitimate.66 Intelektual Muslim pun terkadang 
kesulitan membedakan manakah hasil ilmiah 
Orientalis yang sudah jadi, dan manakah 
statemen-statemen Orientalis yang masih pada 
tataran “dugaan”.
Parameter Kesejarahan
Orientalis sering mengukur masa lampau 
dengan parameter kekinian, padahal jelas 
banyak perbedaan dari sisi ruang, waktu, 
intelektualitas, kejiwaan dan lain sebagainya. 
Sebagai contoh, Orientalis selalu menutup 
mata pada hal-hal metafisis yang sangat kental 
dalam perjalanan sejarah al-Qur’an. Moralitas 
pembesar fiqh itu banyak yang bodoh; Abū Ḥanīfah sendiri 
tidak mengetahui kapan terjadinya perang Badar? Padahal jika 
Goldziher mau obyektif ia cukup membaca karya dua murid 
Abū Ḥanīfah (Abī Yūsuf dan al-Shaybānī) yang menulis kitab 
tentang Ghazawāt (perang-perang Rasul). Terlebih setelah dapat 
dipastikan bahwa ternyata Goldziher hanya mengambil dasar 
dari riwayat al-Dāmirī (Musthafa al- Shibā’ī, al-Istishrāq. hlm. 
55-58.)
66‘Abd al-Ṣabūr Shāhīn, Tārīkh al-Qur`ān, Cet I, (Kairo: Dār 
al-I’tiṣām,1997), hlm. 7.
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dan keruhanian para sahabat Nabi Saw. dan 
juga nuansa religiusitas yang tinggi sering 
dilupakan. Walhasil, mereka selalu menuduh 
dan mencurigai para sahabat Nabi dengan 
tuduhan pemalsuan, bohong dan sebagainya.
Mungkin kita cukup menilai metodologi 
Orientalis melalui penjelasan Arthur Jeffery 
dalam pengantar taḥqīq (revisi) kitab al-Maṣāḥif 
(susunan Ibnu Abī Dāwud, ed.). Ia mengatakan 
bahwa metode para panelis (Ahl al-Tanqīb) 
adalah hanya mengumpulkan pendapat, 
praduga, perkiraan dan bayangan-bayangan 
prediktif untuk kemudian segera dianalisa 
dengan jeli dan cermat, melalui pertimbangan 
teks, tanpa mempedulikan sanad atau jalur 
transmisinya. 67
Kesimpulan
Satu lagi sentral kajian Orientalis dalam 
penelusuran sejarah al-Qur’an yang harus 
ditimbang, yaitu metode kajian-kajian mereka 
yang bersinggungan dengan Qirāāt (versi 
bacaan al-Qur’an). Varian bacaannya yang 
hingga berjumlah 10 macam (berawal dari 
penemuan 7 qiraat oleh Ibnu Mujāhid pada 
abad 4 H., kemudian berkembang menjadi 10 
selain 4 yang Shādh), menambah kebingungan 
mereka. Tentunya, bahasan tentang gugatan 
mereka seputar ilmu qiraat memerlukan 
bahasan tersendiri, karena lingkupnya yang 
cukup luas dan panjang.
Satu hal yang pasti, kajian-kajian Orientalis 
itu belumlah berakhir sampai disini. Tahun 
1998 Penulis asal Lebanon, ‘Alī Ḥarb pernah 
mengisi salah satu rubrik koran bernama 
Ukazh, bahwa Orientalisme adalah sumber 
pengetahuan yang paling lemah di Barat, 
yang sekarang sedang menuju kepunahan.68 
Namun benarkah demikian? Dr. Māzin ibn 
Ṣalāh berkomentar bahwasanya, realita 
pesatnya studi-studi ketimuran di Barat justru 
membuktikan Orientalisme masih bertaring 
dan giat berburu mangsa. Barangkali, istilah 
Orientalisme mulai tidak dipakai, karena 
67Fadhl Ḥasan, al-Isqāṭ., hlm.179-180.
68‘Alī Harb, al-Anā wa al-Ākhar bayna al-Istishrāq wa al-
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istilah ini sudah lekat dengan stereotipe yang 
menghalangi obyektifitas dalam menilai.
Namun sebenarnya, penggali ilmu-ilmu 
timur itu hanya “berganti baju”, dan tetap 
aktif dalam studi ketimuran mereka (Islam). 
Tentunya, kita sebagai “gembala agama” 
haruslah bersikap lebih waspada dan selalu jeli 
terhadap lirikan-lirikan serigala.[]
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